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L’article versa sobre l’evolució del tractament, en la pintura i escultura, de la
llegenda de la cama negra i del miracle dels sants Damià i Cosme com a reflex
dels canvis en les relacions entre els negroafricans i la societat blanca espanyola
que van permetre el sorgiment del euroafricà. Concepte que es proposa per
a un nou individu i cultura; un afrodescendent amb cultura europea.
El artículo versa sobre la evolución del tratamiento, en la pintura y escultura,
de la leyenda de la pierna negra y del milagro de los santos Damián y
Cosme como reflejo de los cambios en las relaciones entre los
negroafricanos y la sociedad blanca española, que permitieron el surgimiento
del euroafricano. Concepto que propone para un nuevo individuo y cultura;
el afrodescendiente con cultura europea.
The article deals with the evolution of the treatment, in painting and sculpture,
of the legend of the black leg and the miracle of Saints Kosmas and Damian
reflecting changes in the relations between Spanish white society and that
of African origin that allowed the emergence of a European Afrodescendant:
the Euro-African. Concept proposed to define this individual and culture.
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Paraules clau:
Porto diversos anys estudiant la figura de l’eurofricà, -individu de pell fosca i cultura europea-
per intentar explicar com van poder influir, entre els segles XVI-XVIII, en les societats hispanes
d’ambues ribes de l'Atlàntic, els negroafricans i els seus descendents. El fet de ser músic em
permet detectar aquesta influència no només en les partitures, sinó també en els balls i danses
que recullen les peces dramàtiques i la poesia del Segle d'Or. De vegades les anàlisis que aborden
l'estudi de l'esclavitud no deixen escletxa per poder explicar aquest fenomen. En la recerca
d'explicacions vaig trobar diversos fets que, al meu entendre, reflecteixen l'evolució de les relacions
entre amos i esclaus negroafricans en la societat hispana.1 Un d'aquests episodis és l'anomenat
Miracle de la cama negra, que van protagonitzar els germans, sant Cosme i sant Damià.2
La societat hispana de finals de l'Edat
Mitjana i principis del Renaixement es
distingia d'altres societats europees per una
sèrie de circumstàncies històriques, socials,
culturals i religioses que van permetre unes
relacions amb els negroafricans tan especials
fins a propiciar l'assimilació i la integració
d’esclaus en la societat de llavors, que van
passar a ser lliures, i des d'aquesta posició
incorporar-se a diverses expressions artístiques
a la pràctica social i cultural. No fou casual,
ja que van heretar la convivència existent a
la societat andalusina de negres esclaus i
lliures, així com animistes o musulmans. Un
altre element va ser la demarcació més clara
que existia entre la condició jurídica i so-
cial de «serfs» i «esclaus» i la fundació de
Una de les primeres imatges dels personatges que avui
coneixem com Reis Mags, a l’església de Sant Apolinar
Nuovo, a Ràvena (Itàlia). La imatge està decorada amb
mosaics de mitjans del segle VI i la processó està conduïda
per tres personatges vestits a l’estil persa de l’època, amb
un gorro frigi. No hi veiem cap afrodescendent.
  Llegenda de la cama negra. Miracle dels sants Damià i Cosme. Euroafricà.
  Espanya. Afrodescendent. Confraria
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En el present article intento reflectir l'evolució de la integració
de l’afrodescendent a la societat hispana a partir de llur introducció
més intensa, entre 1487 i 14894, procés que no només es va
regir per lleis mercantils -aquesta és la peculiaritat d'Espanya- sinó
per altres raons d'índole moral. La dependència recíproca, però
desigual entre amos i esclaus, va marcar aquests dos grups socials,
com encertadament apunta Carmen Fracchia (2010, 147).  Aquesta
dependència recíproca propicià unes relacions menys inhumanes
que van afavorir el sorgiment de l‘euroafricà. Les transformacions
socials i culturals que tingueren lloc a partir del segle XIV a Europa
i, en particular, a Espanya es produïren paral·lelament a la
introducció d'esclaus subsaharians, la qual cosa es palesà en la
religió. La imatge d'universalitat d'aquesta es reforçà amb l'aparició,
a la darreria del segle XV, del rei mag -o savi- negre a les Epifanies
o Adoració dels reis mags, així com de personatges de ne-
groafricans en els relats o pintures de temàtica bíblica. Aleshores,
la presència negroafricana en les formes visuals espanyoles es
trobava gairebé exclusivament en representacions religioses. Dins
d'aquesta línia sorgeix la llegenda del Miracle de Sant Cosme i
Sant Damiá, protagonistes del «primer» trasplantament a un individu
blanc de la cama d’un altre individu de pell fosca, descrit ara com
moro, ara com etíop. El fet dels sants simbolitza també el fenomen
nou del mestissatge a l'Espanya imperial.
Crida l'atenció, -com efecte d'una preocupació social recollida pels pintors i escultors-, que
els artistes interessats en el Miracle de la cama negra es coneguessin entre ells, com Pedro
Berruguete (Paredes de Nava, Palència, ca.1445-1504)5, Andrés Sánchez de Oña6, Fernando
(Hernando) del Rincón de Figueroa7, León Picardo (? - † 1541), Felipe Vigarny (ca. 1470-1542)8,
Isidro de Villoldo (ca. 1500-1556)9, tots ells al servei dels esclavistes més pròspers residents en
els centres urbans castellans, enriquits gràcies al comerç de la llana.
confraries exclussivament «negres» als centres urbans de les Corones de Castella i d’Aragó.
Tampoc hem d’ignorar el fet, per entendre el procés d'empatia que va despertar l'esclau negroafricà,
que el gruix de la població esclava a la Península, entre inicis del segle XVI i mitjans del segle
XVII, comptés amb dones dones ocupades en tasques domèstiques o, en el cas dels homes,
d'ajuda a la producció artesanal. No existia la gran explotació de les plantacions o mines americanes
i, per tant, les relacions personals eren propenses a un determinat tracte afectiu. Sobre això,
Juan Manuel de Cires Ordóñez i Pedro E. García Ballesteros (1997, p. 499)3 emfatitzen que
en el moment d'esplendor de l'esclavitud, predominava el caràcter domèstic en l’àmbit sevillà,
precisant: «la immensa majoria té entre vuit i trenta anys, i el grup més nombrós se situa entre
els vuit i els catorze».
Pedro de Berruguete (ca. 1445-1504).
Real Colegiata de San Cosme y San
Damián de Covarrubias
podall 2014304
És natural que els focus de difusió de la llegenda fossin les ciutats de Burgos, llavors,
seu reial, i, posteriorment, León, Oviedo, València i Barcelona; centres importants de poder. A
les dues últimes, s’hi concentrà una nombrosa població negroafricana lliure, organitzada en confraries.
Totes nascudes a l’empara de la necessitat de convertir al cristianisme la totalitat de la
població espanyola, incloses les minories, ja fossin lliures o esclaves. Aquesta voluntat integradora
combinava la repressió i la persuassió; la foguera i la catequització. L'anàlisi dels fets, ens mostra
les diferents etapes recorregudes en el procés d'assimilació i transculturació de la població d'origen
negroafricà. Etapes que podem determinar per les característiques socials de l’esmentada població:
les seves creences, la seva posició dins l'escala social, la seva integració a la política, les seves
possibilitats econòmiques, i la forma com estaven organitzats.
No és casual que la difusió de la imatge del Miracle, fins i tot a la resta d’Europa Occidental,
agafés força a partir de la derrota dels moros, i gràcies a la presència de les relíquies dels sants
màrtirs.
Tampoc va ser fortuït, doncs, el 1472, fou nomenat
Juan de Valladolid, conegut com el Conde Negro, «Ma-
yoral é Juez de todos los Negros é Loros, libres o captivos,
que estan é són captivos é horros a la Muy Noble y Muy
Leal Ciudad de Sevilla». La magna tasca d'integrar al
multiracial i multicultural territori reconquerit, tant a lliures
com esclaus, no deixava res a la improvisació. Aquest
acte era un acte polític i social no necessàriament vinculat
a una població concreta, en aquest cas a Sevilla, sinó
que obeïa a una política d'Estat.
Andrés Sánchez de Oña, Milagro de la pier-
na negra, 1495, pintura. Detall. Església de
San Cosme y San Damián, de Burgos.
A final del segle XIV o començament del segle XV, es fundà a Sevilla una de les primeres
institucions de negres, més tard transformada en confraria, la qual cosa evidencia el creixement
d’aquesta població: Nuestra Señora de los Ángeles; Barcelona (1455) sota l’advocació de Sant
Jaume (Santiago); València (1472) sota l’advocació de Nostra Senyora de Gràcia; Jerez, Nuestra
Señora de los Reyes (1527); Sevilla, Presentación de Nuestra Señora (1572); Cadis, Cofradía
de los Hermanos Morenos del Rosario (1575); Gibraltar, Cofradía Nuestra Señora del Rosario
de los Morenos (1575); Triana, Cofradía Virgen de los Reyes y la del Rosario (1584). A Cadis,
anterior a 1590, va aparèixer la Cofradía del Rosario, substituïda el 1655 per la dels Morenos
de Nuestra Señora de la Salud i San Benito de Palermo, totes de negroafricans. Així mateix,
els trobem a El Puerto de Santa María (1585), Huelva, Jaén (1600), entre altres ciutats.
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El procés de transformació que afecta l'escena del Miracle de Sant Cosme i Sant Damià
en la pintura espanyola, és molt significatiu. La representació del trasplantament miraculós suscita
interrogants, algun difícil de contestar, però necessaris per explicar aquest fenomen tan fantàstic,
com a precursor: l'implantament de la cama d’un negre a un blanc.  A la llegenda original s'especifi-
ca que el cadàver era el d'un moro, per la pell fosca; no que fos musulmà. Per això, més que
d'un moro «musulmà» -inconcebible en aquells temps de confrontació entre cristians musulmans-
la referència seria d’un negroafricà o d’un etíop.
L'acurat ús dels termes exigeix que s'interpretin segons les circumstàncies històriques
concretes. Per tant, l’anomenat etíop, a l'etapa de creació de les obres, no és necessàriament
un esclau. Els grecs nominaven a la població de pell fosca «etíop»; però ja en el segle XVI-
XVII per a la societat hispànica una cosa era ser etíop i una altra ser africà. La raó es fonamentava
en la connotació o càrrega cultural que posseeixen ambdues paraules. El catedràtic euroafricà
Juan Latino (1518-1596) -esmentat per Miguel de Cervantes-, reivindicava el seu estirp etíop
per diferenciar-se dels negres africans esclaus. Per això, no compartim la definició de Carmen
Fracchia (2010, p. 137): «Convendría recordar que en el imaginario social colectivo europeo y
cristiano, el 'etíope' de la leyenda de la Vorágine era sinónimo de 'negroafricano' desde la Antigüedad
y durante el comienzo de la era cristiana, y que en la realidad social hispana de la época imperial,
el término negroafricano se equiparaba a la condición de ser y estar esclavizado». «Un eunuco
etíope», que no africà, va ser el primer convers del qual deixa constància la Bíblia.10 Si és veritat
que «la asociación entre la condició de ser esclavo y el término 'negro' es evidente en la
documentación que se refiere a la práctica esclavista» (2010, p. 135), no ho és en la mateixa
mesura, com ja hem deixat apuntat, en relació amb el terme «etíop». Altres eufemismes per
diferenciar els esclaus dels lliures, eren termes negre i mulat per als primers i moreno i bru
per als segons.
Cal tenir presents altres aspectes per explicar el procés
de transculturació esdevingut en els territoris hispans.
Les contradiccions evidents de l'Església i la monarquia
en relació amb els negroafricans esclaus era que els considerava
infantils i, per això, desproveïts de condició jurídica, alhora que
els brindava instruments de defensa com les confraries religioses
o, ja més tard, els anomenats «cabildos» de nació. Només els
podia salvar el baptisme, justificació moral que determinava la
missió salvadora dels espanyols davant dels «infidels i enemics
de la nació», com definia els esclaus el teòleg fra Vicente Mexía11.
No obstant aixó, ell mateix recomanava el tracte més acurat
de l'esclau: observi també aquell que mana castigar el seu
esclau, que el càstig sigui càstig i no un turment per a matar-
lo, o bé fer-lo desesperar12. A més aconsellava:
Mirilagro de San Cosme y San Damián
atribuït a Fernando del Rincón de
Figueroa (entre 1492 i 1518).
Moneasterio de S. Francisco (Guadalajara).
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«Que cuando [els esclaus] estuvieren enfermos, los hagan curar con diligencia, procurando
por su salud: pues los tienen a su cargo para servirse de ellos cuando esten sanos. Y miren
bien a los que al contrario hacen, que si és caridad hacer bien a los pobres, y a los enfermos
que estan en los hospitales: contra caridad sería a su cargo y en su casa, y no proveerlos
del que tuviesen menester para ser curados: porqué desto no viniesen a morir».13
Segons Carmen Fracchia (2010, p. 148) el Miracle de la cama negra destaca la funció
del cristianisme en el discurs esclavista «que permet la inclusió violenta del neòfit negroafricà
a la comunitat dominant; però que al mateix temps emfatitza la negació de la seva subjectivitat,
la seva marginalització social i la dels seus descendents, en una societat on la pràctica esclavista
va ser acceptada com a fet natural i part constitutiva de l'ordre social per part dels teòlegs i
intel·lectuals de la modernitat primigènia. Podríem afirmar que les imatges del Miracle de la cama
negra varen reforçar aquesta actitud en l'imaginari social col·lectiu espanyol». Penso que el procés
de transculturació de la població negroafricana que culmina amb la integració a la societat hispana
de l’euroafricà -en són exemple Juan Latino, Juan Pareja, els músics anònims que van introduir
la sarabanda, la chacona, el zarambeque-, permet afirmar que no va ser una pràctica absoluta
i excloent la negació de la subjectivitat, ni la marginació. Si bé la subjectivitat de l'esclau a la
Península sempre va ser dubtosa, hi van haver escletxes per les quals se la reconeixia i potenciava.
Per aquest motiu varen perdurar els trets afroides en la música dels territoris conquerits i colonitzats
pels espanyols. Les escletxes a les quals hem al·ludit eren instruments -com el bateig, l'adoctrinament,
les confraries, el nomenament de Majorals, com Juan de Valladolid, entre altres mesures- per
«rescatar» i «salvar» la seva ànima, creant les condiciones perquè sorgís un estament lliure i
culte com el dels euroafricans. Carmen Fracchia (2010, p. 148) sembla que comparteix aquesta
opinió quan diu que «les representacions castellanes que visualitzen l'esclau negroafricà en el
primer pla de la composició, van trencar la seva invisibilitat en aquestes formes visuals, i
paradoxalment, varen concentrar la mirada dels espectadors creients vers al dolor, l’agonia o
la mort dels seus propis esclaus». Les obres de Felipe Vigarny i Isidro de Villoldo esmenten
la subjectivitat de l'esclau en desplaçar al primer pla el seu cos i la seva cara desencaixada
a causa del sofriment. Si varen acabar amb la invisibilitat del dolor, vol dir que assistim al
reconeixent de la subjectivitat de l'esclau. Sense la voluntat d'integració d’ambues parts, no hauria
sorgit la cultura euroafricana o, molt particularment, l’afrohispana. Un fet que reconeix Carmen
Fracchia en afirmar que «fins i tot uns quants arribaven a tenir una excepcional relació de confiança
entre ells». (2010, p. 145) i, sense arribar a dir euroafricà, parla de «negroafricans espanyols»
(2010, g. 149).
El text canònic medieval de la història dels dos sants el trobem a La Leyenda dorada (1264)
del dominic Santiago de la Vorágine (ca. 1230-1298)14 on es descriu el miracle que varen obrar.
La versió del monjo relata que el Papa Fèlix va construir a Roma una magnífica església en
honor dels sants Cosme i Damià. L'encarregat de la neteja i vigilància d'aquest temple, va emmalaltir
greument d'una cama. Una nit, mentre dormia, va somiar que acudien al seu llit els dos sants
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per curar-li aquesta cama. Davant de la necessitat d'extirpar el teixit infectat, van decidir raspar-
li la cama, per la qual cosa un dels sants anà al cementiri on hi havia el cadàver d'un moro
/etíop; però enlloc de tallar la carn necessària, va tallar una de les cames del cadàver i retornà
per intervenir al pacient. Un dels dos sants va procedir a amputar-li la malalta, empeltant-li la
nova cama procedent del moro/etíop. Fins aquí tot bé, però resulta curiós que quan el malalt
es palpà l’extremitat implantada i en mostrar-la a la seva família, ningú se sorprengué del color
de la nova extremitat. El text del relat que ens interessa diu:
A Catalunya aquest miracle s'interpreta partint de dues versions, la de Jaume Huguet (1412-
1492)16 i la de Miquel Nadal17.
Però abans, cal fer esment de les peculiaritats en les relacions entre catalans i negro-
africans.
Després de la crisi de 1440, el corporativisme barceloní decau fins al punt que la manca
de mà d'obra se supleix amb esclaus. A mitjan segle XV hi havien entre 20.000 i 30.000 esclaus,
no només negroafricans. Aquests últims, a Catalunya, van rebre un tracte diferenciat en relació
a altres territoris de la Península, al Principat foren tractats com obrers lliures, la qual cosa significa
que cobraven un sou18. L'activitat artesanal va ser, sens dubte, la principal ocupació dels esclaus
barcelonins, part dels quals van poder estalviar i obtenir l'anhelada libertad. A gairebé tota la
Península es prohibia als negres l'accés al mestratge i, per tant, no podien obrir un taller o una
botiga ni tenir una marca de fàbrica pròpia. No obstant aixó, a Barcelona, corallers i argenters
feren una excepció a favor dels esclaus, que ja havien aconseguit instal·lar-se pel seu compte,
el 144919. Recordem que la confraria de Sant Jaume es fundà el 1455 i es registrà com Confraria
Nigrorum Libertate Datorum Civitatis Barchinione.
«Cuando el sacristán despertó, quedó extrañado al no sentir los dolores que habitualmente
le aquejaban; palpóse la pierna que solía dolerle y, como al palparla no notara molestia alguna,
encendió una candela y a la luz de ella advirtió que la pierna estaba completamente sana
[Supuestamente se percata de que es una pierna oscura. ¿O sí? Y es normal…]. Su asombro
fue tan grande que llegó a sospechar que estaba soñando o que no era él en persona el
que se hallaba acostado en aquel lecho, sino otro que le hubiese suplantado; pero al reflexionar
y darse cuenta de que era verdaderamente él y de que no estaba soñando, loco de alegría
[¡Continúa  ignorando  que  es  una  pierna  oscura!] saltó de la cama, despertó a sus familiares,
les refirió lo que aquella noche había soñado, y les mostró cómo lo que él creía un sueño
había sido una realidad, puesto que estaba completamente sano [¡Tampoco se percatan que
es una pierna oscura!]. Hecho público el suceso, algunas personas acudieron al cementerio,
abrieron la tumba del moro y comprobaron que al cadáver le faltaba una de sus piernas, y
que junto al resto de su cuerpo se hallaba la cancerosa que los santos habían amputado
al sacristán»15. (Fracchia, 2010, p. 130-1)
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Bonnassie, citat per Cortés López (1986, pàg. 125), afirma que entre 1472-1510, «es pot pensar
que la població servil de Barcelona era molt més important del que s’entreveu en els textos, i que
els esclaus devien ser emprats en gairebé tots els sectors de la realitat econòmica ... [sic]. El treball
dels esclaus constitueix, sens dubte, un dels motors de l'activitat industrial ... »
La presència d'esclaus negroafricans a Catalunya,
territori que, suposadament, no es distingia per tenir-ne,
demostraria que constituïen una part integrant de la societat
de llavors. Fins i tot una figura d’aquest col·lectiu, escul-
pida al voltant de 141820, està incorporada en el paisatge
urbà: la trobem en una de les parets laterals del Palau
de la Generalitat -prova fefaent de la consideració que
se’ls tenia com per ser representats en un edifici
emblemàtic21. Igualment, creiem apreciar, en el quadre
dels Consellers que va pintar Lluís Dalmau, una persona
de pell més fosca que la resta de les autoritats catalanes.
Una de les exigències de l’encàrrec de l’autoritat, el Consell
de Cent, era que les figures es corresponguessin amb
els seus trets reals. Aquesta fidelitat en les figures ens
permet suggerir que la persona que porta la creu va haver
de ser, almenys, mulata, és a dir, d'origen africà, la seva
pell contrasta amb la de la resta dels presents.
El pintor català, Jaume Huguet, relega a un segon
pla l'escena de l'amputació del cadàver al cementiri, que
es troba en el retaule dedicat als germans Abdón i Senén.
No apareix el negroafricà, encara que la cama està tras-
plantada. La del malalt blanc la veiem sagnant i amb les
nafres infectades.
Cap d’un negroafricà. Palau de la Generalitat
de Catalunya. Barcelona
Lluís Dalmau. La Mare de Déu dels Consellers. Detall del retrat dels
Consellers (1445). La pigmentacio de Sant Andreu és més fosca que
la de la resta dels Consellers (Museu Nacional d’Art de Catalunya,
Barcelona).
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Jaume Huguet (1460-1465). Detall del retaule dedicat a Sant Andòn i Sant Senén, que recull
el Miracle de la Cama negra. (Església de Santa Teresa, de Terrassa).
Miquel Nadal (1453-1454) Detall del retaule dedicat a Sant Cosme i Sant Damià, que mostra
el Miracle de la cama negra. (Catedral de Barcelona).
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L’obra del pintor Miquel Nadal es troba a la Catedral de Barcelona i constitueix una altra
aproximació a aquest miracle. Es basa en la llegenda catalana del Miracle dels sants Cosme
i Damià22, del segle XV, identificada per l'historiador de la medicina Douglas Price, com una de
les set versions escrites  més antigues que van circular per Europa. En el retaule de Sant Cosme
i Sant Damià (1453-1454) hi contemplem una versió del miracle en la qual s’hi escamoteja la
imatge del «donant» que no deu ser moro / etíop, doncs, la cama amputada és blanca -que
no veiem a la imatge que reproduïm- i es troba als peus del llit del pacient, amb nafres sagnants
que regalimen fins al terra de l'habitació. L'altre motiu visual del miracle de la catedral de Barcelona
és l'home assegut, amb la cara a la mà en actitud adormida o pensant, que veiem al costat
de la capçalera del llit, al primer pla de la composició, a la dreta, que no és molt comú i que
només es troba en algunes versions italianes del miracle dels sants sanadors dels segles XIV
i XV23. Carmen Fracchia (2010, p. 146) no ho dubta:
«La tabla catalana de Nadal, por otra parte, también podría referirse a la leyenda latina recogida
por De la Vorágine, donde se insinúa el blanqueamiento de la pierna negra, después del
milagroso trasplante de la misma en el cuerpo del receptor blanco, que una vez curado, cuestiona
su propia identidad: «su asombro fue tan grande que llegó a sospechar que estaba soñando
o que no era él en persona el que se hallaba acostado en aquel lecho, sino otro que lo hubiese
suplantado». No queda duda de que el milagroso blanqueamiento de la pierna del negro africano
en el cuerpo del paciente español es una metáfora del alma blanca del esclavo cristianizado
y asimilado en la España moderna» (Fracchia, 2010, p. 146-7)24.
En realitat, el text de la llegenda més amunt reproduït, deixa sense resoldre la qüestió
del color de la pell i si el malalt s'adona de la diferència. No obstant això, les pintures i escultures
no ho aclareixen: quan és negra és ¡negra! I, al contrari: si és blanca, doncs ¡blanca és! la qual
cosa pot ser interpretada de dues maneres: una, que llavors no resultava perversa ni xocant
l'escena del trasplantament; dues, una argúcia De la Voràgine per fer passar aquesta contradicció,
subreptíciament. L’absència visual del donant moro / etíop en la composició d'Huguet i de Nadal,
com en la versió contemporània de Sánchez de Oña, segons Fracchia (2010, p. 136), s'explica
«en el context de la política d’expulsió dels Reis Catòlics» i «no és una constant visual de la
interpretació pictòrica de la llegenda De la Voràgine». La investigadora també opina que «el fet
històric i traumàtic de la conquesta de la ciutat 'mora' de Granada, manipula la iconografia
espanyola del Miracle de la cama negra, que estableix una connexió entre la llegenda dels sants
sanadors i la re-apropiació violenta i la cristianització de la ciutat nazarí»25.
Comparteixo l'opinió de Carmen Fracchia (2010, p. 140) que el trasplantament de la cama
blanca a la del negroafricà ofereix «la possibilitat de la restauració i resurrecció del seu cos».
Veurem més endavant que amb el realisme castellà s’esdevé un gir: es deixa de trasplantar
al negre la cama blanca, negant-li aquesta possibilitat. Penso que aqueix realisme no cerca
aquesta idea, sinó una altra: sensibilitzar l'espectador amb el patiment del negroafricà.
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A partir de l'obra de Fernando del Rincón, pintada com a molt tard el 1518, en què el
cadàver africà està en el primer pla, aquest «guanya vida», mostrant el dolor i el sofriment en
tota la seva força punyent.
Els exemples més significatius que coneixem d'aquesta versió de la llegenda, més original
i radical, són del famós arquitecte i escultor d'origen francès Felipe Vigarny, l'obra del qual a
la Catedral de Palencia és de 1533 i dues de Isidro de Villoldo: una, realitzada entre 1538 i
1542, que es troba a la Catedral d'Àvila i una segona, de l'any 1539 o 1547, a Valladolid, potser
encarregada per una petita confraria.
A la capella de San Gregorio de la catedral de Palencia, concretament a la predel·la del
retaule dels sants Cosme i Damià, Vigarny representa la imatge del negroafricà amputat, viu
i en agonia. Amb excepció de la víctima de la mutilació, tots els personatges d'aquest relleu
-l'home que està darrere del negroafricà, es creu que representa l'autoretrat de l’escultor- estan
concentrats en el moment del trasplantament miraculós. El realisme brutal de la cara i el cos
seminú de l'esclau, agonitzant, i la cama amputada del pacient blanc en mans d'un ajudant,
contrasten amb els daurats predominants de l'obra. La centralitat de la contraposició amo / esclau
dóna suport a la idea del pes que adquireix el conflicte en la societat espanyola. No oblidem
que paral·lelament s'està forjant, com bé apunta Fracchia, la identitat mestissa hispana que inclou
Felipe Vigarny, Milagro de la pierna negra (1533). Relleu en fusta policromada. Catedral de Palencia.
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la colonització americana en la qual els negroafricans i els euroafricans van exercir un paper
decisiu. A més, aquesta elucubració es duia a terme malgrat la coneguda intolerància i la neteja
de sang, dotant als afrodescendents d'instruments de defensa, com eren les confraries i els
batallons de marrons i bruns.
L'obra, que s'atribueix a l'escultor castellà Isidro de Villoldo i es troba en el Museo Nacional
de Escultura de Valladolid, és molt més punyent i dramàtica pel seu realisme, que arriba, fins
i tot, a reflectir en tota la seva cruesa el tall on l'amputació va tenir lloc, sota el monyó de la
cama, i com l'esclau, encara viu i amb una expressió de dolor intens, subjecta amb la mà dreta26.
En la nova interpretació visual castellana, els relleus de Vigarny i Villoldo ressalten la indiferència
i insensibilitat dels sants i el seu pacient envers l’esclau viu, mutilat i agonitzant. Hi ha alguna
mostra de sadisme en el contrast entre la mutilació de la cama del negroafricà i l'elegància del
seu abillament, absent en les altres representacions, on el cos tot just estava cobert. Davant
aquesta escena tan impactant, les persones sensibles no deixarien d'empatitzar amb el sofrent
ésser brutalment castigat. En aquesta representació hi observem una denúncia a l’extrema crueltat
cap a un ésser humà, encara que aquest fos un esclau. No hem d’oblidar que per aquesta època
els negroafricans esclaus servien com a domèstics i es guanyaven la bona voluntat i, sovint,
l'afecte dels seus amos.
Els quadres o escultures espanyols analitzats que tractem manifesten el resultat  no només
d’un canvi qualitatiu en les relacions amo / esclau, positiu per a l'últim -malgrat l'injust i inhumà
tracte que rebien-, sinó també en les dues maneres d‘expressar aquest el canvi: una, mitjançant
certa igualtat davant Déu i, dues, en la punyent cruesa amb què es tractava l'escena de l'amputació.
En el cas de la primera, amb el trasplantament de la cama blanca al cos africà s’hi entreveu
la «inclusió del negroafricà en el discurs evangelitzador cristià de la salvació de l'ànima dels
esclaus en l'imperi espanyol». En la segona, buscant l'empatia i el rebuig al sofriment innecessari
denunciat pels humanistes.
Per Fracchia (2010, p. 147), hi ha una transformació de la llegenda dels germans sants
Cosme i Damià, en funció de les relacions entre amo i esclaus negroafricans, determinada per
les lleis mercantils que «van marcar la dependència recíproca però desigual entre aquests dos
grups socials, així com la correlació paradoxal de la protecció i l'explotació». Sobretot en els
relleus castellans de Felipe Vigarny i d'Isidro de Villoldo, el mite va ser «manipulat pels discursos
d'exclusió i inclusió dels esclaus negroafricans en l'ordre social i la violència de la pràctica esclavista».
La historiadora interpreta (2010, p. 148) que aquestes imatges reflecteixen el sacrifici de l'esclau
negroafricà a favor del seu amo i «es justifica per la noblesa del lliurament total al seu amo,
en evocar la iconografia del cos sofrent de Crist, el generós sacrifici, mort i resurrecció tenia
la finalitat de salvar la humanitat». Podria estar d'acord amb aquesta interpretació, però seria
concedir-li una excessiva transcendència al negroafricà, ja que tindria l'honor i la responsabilitat
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En l'obra del pintor i escultor León
Picardo, que trobem a la catedral de Burgos27,
de 1533, s’hi mostra, en primer pla, el
trasplantament de la cama negra, mentre la
finestra oberta de l'habitació ens connecta amb
el fons de la composició, on es veu el cementiri,
en el moment en què un dels sants aixeca el
sudari d'un cadàver negre i l'altre amputa una
de les cames del mort per efectuar el
trasplantament (p. 135).
Isidro de Villoldo, Milagro de la pierna negra (1539).
Relleu en fusta policromada. Museo Nacional de
Escultura. Valladolid.
León Picardo, Milagro de San Cosme y San Damián
(1533). Catedral de Burgos.
de «salvar la humanitat». Una cosa que no
penso que formés part del pensament dels
artistes, ni l'Església ho hauria permès. Cal
una altra interpretació: denunciar, a través
del sofriment de l'esclau, la tortura, l'abús
i les arbitrarietats a què era sotmès en
benefici de l'amo. En cap moment hi ha
«donant», és a dir,  algú que l l iura
generosament alguna cosa, en aquest cas,
part del seu cos. Encara que «el cos ferit
i sofert del cristià ocupa un lloc central en
els discursos de la fe catòlica, com també
el dels màrt irs Cosme i  Damià», les
expressions dels esclaus no són de
resignació, sinó de gran sofriment. Hi ha una
evolució en les imatges des de la
inexpressivitat de l'esclau fins a la més
realista i descarnada expressió de dolor.
Llavors, ja s'escoltaven veus que con-
demnaven l'esclavitud dels negroafricans.
Eren poques, però de pes. Esmentem al pare
Bartolomé de las Casas, que primer va
advocar per la importació d'esclaus africans
i després va comprendre plenament la
injustícia d'aquesta proposta i la va impug-
nar. Va passar de defensor dels indis a
defensor dels negro-africans.
El pintor i daurador Pedro de Raxis el
Viejo (1555-1626), esmenta en la seva obra,
datada en 1592, els motius de la magrana
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damunt del llit a l'altura del cap del malalt, i el cos del negroafricà en el primer pla28. Cal destacar
el fet que el negre jeu a terra viu -el quadre de Rincón suggereix que està mort en observar
la mortalla que el cobreix-, com adormit i recuperant-se de l'operació; trencant l'estereotip del
cadàver anònim de la llegenda de De la Voràgine. Molt eloqüent, també, és la desaparició de
les nafres de la cama blanca, ja trasplantada, en el cos del negroafricà. El quadre no transmet
la tensió dramàtica de Vigarny o Villoldo. Hi ha un cert equilibri entre el trasplantament de dues
cames i les cares del malalt i del negroafricà, evitant la referència al dolor i al sofriment. L’«intercanvi»
de cames li permetria a l'esclau, com ja es va apuntar, ressuscitar de cos sencer com el seu
amo. De fet es posen en el mateix pla de possibilitats de resurrecció als protagonistes, la qual
cosa reflecteix un canvi importantíssim i positiu en les relacions entre amo i esclau; entre negroafricà
i blanc. El transcendent ja no és el trasplantament, sinó la possibilitat d'intercanviar parts del
Pedro de Raxis el Viejo, Milagro de la pierna negra (1592). Pintura. Museo de Bellas Artes de Granada.
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cos. És el reflex d'unes relacions no tan inhumanes com les anteriors. La vida mateixa canviava
amb la fundació de confraries de negroafricans i euroafricans o amb l'atenció que rebien, segons
testimonis documentals de l'època, des de les primeres dècades del segle XVI en els hospitals
de Sevilla o de València. El Concili de Trento (1545-1563) imposà un sanejament iconogràfic
de la representació visual religiosa, que aconseguí la seva meta al segle XVII, amb el perfeccionament
d'un naturalisme encara més versemblant de la forma visual.
Comparteixo plenament la conclusió de Carmen Fracchia (p. 147): el Miracle de Sant Cosme
i Sant Damià «simbolitza també el nou fenomen del mestissatge a l'Espanya imperial». Però
penso que va més enllà perquè reconeix, de fet, el procés de transculturació del negroafricà.
L’anàlisi cronològica de les obres ratifica la idea que sostenim: reflecteixen l'evolució de les
relacions amo / esclau i, en part, expliquen el procés d'integració, assimilació i transculturació
del negroafricà amb la societat blanca hispana que aboca a l’euroafricà. Les obres van des de
certa neutralitat emocional d'Andrés Sánchez de Oña (1495), Pedro Berruguete (1496) -on cap
dels personatges presents en el llenç transmeten angoixa o dolor, accentuada la neutralitat, per
l'absència del cos de l'esclau- fins a la imatge negativa, absurda i inhumana de Fernando del
Rincón (1492-1518), que pinta la cama amb pústules del blanc trasplantada al negroafricà, encara
que aquest estigui ajagut embolicat en una mortalla. Aquesta imatge admet una interpretació
positiva: si la cama del negroafricà substitueix la del malalt blanc: val tant una com l'altra; el
sofriment i la compassió no existeixen. En el cas de Miquel Nadal (1453-1454) no es planteja
aquest problema perquè la cama és d'un blanc. Però quan es comencen a intercanviar les cames
i la del blanc està sana, ens trobem davant d'un fet diferent, però també positiu. Com apunta
Carmen Fracchia (2010, p. 137), el trasplantament de les cames «dóna la possibilitat de la
restauració del cos mutilat de l'africà, perquè aquest pugui, com el seu amo, ressuscitar de cos
sencer» i (p. 139) que el motiu visual «l'empelt de la cama blanca al cos africà significa, encara
que aquest no sigui miraculós, la inclusió del negroafricà en el discurs evangelitzador cristià de
la salvació de l'ànima dels esclaus en l'imperi espanyol, on l'abnegació dels mateixos envers
als seus amos era incondicional». Comparteixo la primera consideració, que testimonia una actitud
positiva cap a l'esclau. Però no l'última, la incondicionalitat, doncs, aquesta pressuposa certa
coincidència de valors, idees o objectius que la fonamenten. Qualsevol altra cosa és subordinació,
l'incompliment costava car, si abordem el fenomen de l'imperi espanyol amb tot el seu abast,
com ho fa la investigadora, això inclou  les Amèriques. És, per tant, arriscat generalitzar l'abnegació
dels esclaus pels amos, ja que en els territoris americans de l'imperi ja s’havien revoltat esclaus
negres i existien cimarrones (esclaus rebels), figura desconeguda a Europa. I és que a l’Espanya
peninsular les relacions d'esclau / amo, no van ser les mateixes que a la resta dels territoris
sota sobirania hispana. Els estudiosos Bugner, Devisse i Molatt, citats per Carmen Fracchia (2010,
pàg. 147) assenyalen «una actitud d'un racisme explícit que se sentia cap als esclaus negroafricans
a la societat espanyola». Malgrat aquest racisme explícit i de l’injust tractament que van rebre
els esclaus negroafricans, la societat hispana va permetre que sorgís un nou hispànic: l’euroafricà.
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Notes
 1.- Utilitzo el terme «hispà» en lloc d’«espanyol» al considerar-lo més abraçador i amb menor connotació que el segon.
 2.- Molt interessants són les idees plantejades en l'article de la investigadora Carmen Fracchia que porta per títol «L'esclau
negroafricà en les imatges espanyoles dels sants Cosme i Damià» (2010), el propòsit és desenvolupar, des d'una perspectiva
innovadora, «l'associació de la iconografia espanyola del Milagro de la pierna negra amb les pràctiques esclavistes de la modernitat
i aprofundir en la contextualització històrico-artística de la producció visual d'aquesta imatge, on [...], es representa l'esclau
negroafricà de l'Edat Moderna. (p. 129). Carmen Fracchia aborda l'estudi d’ambdós sants a Espanya, emmarcant el fenomen
en les traumàtiques pràctiques esclavistes que van afectar i influir en la manera de representar la dramàtica escena del moro
/ etíop de la llegenda, en una societat que anava forjant la seva identitat i modelant-se arran de les polítiques imperials, de
l'expulsió dels jueus, dels esforços constants d'exclusió dels moriscos, de la lluita contra els turcs a la Mediterrània i del
descobriment d'altres subjectes i cultures al Nou Món, on l'arribada dels negroafricans espanyols va contribuir a la irreversibilitat
del mestissatge. Els seus plantejaments van motivar les consideracions que sotmetem al judici del lector.
Fracchia, Carme. «El esclavo negroafricano en las imágenes españolas de los santos Cosme y Damián», en Martín Casares,
Aurelia i García Barranco, Margarita (compiladoras). La esclavitud negroafricana en la història d'España. Siglos XVI y XVII.
Granada: Editorial Comares, S.L., 2010, p. 112. P. 127-149.
 3.- De Cires Ordóñez, Juan Manuel i García Ballesteros, Pedro I. «El 'tauler d'escacs' sevillà: batejos i matrimonis d'esclaus»,
en Moreno Navarro, Isidoro. La antigua Hermandad de los Negros de Sevilla. Etnicidad, Poder, y Sociedad en 600 años de
Història. Sevilla: Universdad de Sevilla - Consejería de Cultura de la Junta de Andalucía, 1997.
 4.- Cortés López, José Luis. Los orígenes de l'esclavitud negra en España. Madrid: Ediciones Mundo negro. Ediciones Universidad
de Salamanca, 1986, p. 23)
 7.-El retratista castellà Fernando del Rincón de Figueroa va ser pintor de Ferran el Catòlic i Carles V.
 8.- Vigarny va arribar a Burgos el 1498, on va treballar per a la Catedral (ca.1520-28) amb León Picardo. L'artista francès també
va executar els retaules majors de les Catedrals de Palencia i de Toledo, on va col·laborar amb els artistes castellans més
importants com Alonso de Berruguete i Isidro Villoldo, que també van representar la llegenda dels sants Cosme i Damià. Un
dels clients més poderosos de Vigarny, com també de Picardo, va ser el cardenal Francisco Jiménez de Cisneros, confessor
d'Isabel la Catòlica i Inquisidor, que va acompanyar els Reis Catòlics a la Granada reconquerida, ciutat en la què Vigarny també
va treballar per a la Capella Reial. (Fracchia, 2010, pàg. 140, nota 46)
 9.- Isidro de Villoldo, artista clau del segle XVI a Toledo (1539-1542), Àvila (1538, 1544-1553) i Sevilla (des 1553), on va morir.
Va treballar com a assistent d'Alonso de Berruguete en el cor de la Catedral juntament amb Felipe Vigarny (1539-1543). Atès
la mida relativament petita del panell, l'obra va poder haver pertangut a una confraria de la ciutat. (Fracchia, 2010, p. 142,
nota 48)
10.- Fets 8:36 i 26-29.
11.- «Mexía, Vicente. Saludable instrucción del estado del matrimonio. Op. Cit. [Córdoba: Joan Baptista Escudero, 1566], fol. 239v.»
(Fracchia, 2010, p. 147, nota 68.)
12.- Ibídem, fols. 238v.
13.- Ibídem, Fol. 240R.
14.- Santiago De la Vorágine és el nom espanyolitzat del beat Jacopo de Varazze o Jacopo della Voragine (en llatí Jacobus de
Voragine) (Varazze, 1230-Gènova, 1298), hagiògraf dominic italià. Fou bisbe de Gènova entre 1292 i 1298. Va escriure una
crònica de la ciutat de Gènova, i és considerat com a autor de La leyenda dorada, la més cèlebre recopilació de llegendes
pietoses al voltant dels sants i, per descomptat, la més influent en la iconografia pictòrica i escultòrica d’aquests.
15.- «Vorágine, Santiago de la. La leyenda dorada (traducció de José Manuel Macías). Madrid: Alianza editorial, 2001, p. 617-
618.» (Fracchia, 2010, p. 130-1, nota 15).
16.- El quadre és de l'any 1460 i es troba a l'església de Santa Maria de Terrassa. Jaume Huguet era l'artista més important
a Barcelona a mitjans del segle XV, on va treballar per a la noblesa local i les confraries. Amb el pintor Miquel Nadal, ens
deixà una interpretació singular de la llegenda del miracle dels sants Cosme i Damià a la Catedral de Barcelona. La imatge
   5.- Pedro Berruguete va treballar a Castella, on va rebre comissions importants a Burgos, Àvila, Toledo, i a la província de Palència. Va
estar a Itàlia i va tornar el 1482. Entre els clients més importants de Berruguete, destaca la Inquisició. A Covarrubias, al sud de
Burgos, es troba la Real Colegiata dedicada a aquests sants, on es conserva una de les versions més antigues del miracle de la cama
negra a la Corona de Castella, obra del pintor. Del retaule només es conserva aquesta única taula.
   6.- El Maestro de los Balbases, va ser identificat com el pintor-comerciant Andrés Sánchez de Oña. Hi ha poques dades sobre la seva
vida. Trobem documentada la seva estada a Burgos entre 1484 i 1510.
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del miracle de la cama negra no està dedicat als sants sanadors, sinó a un altre parell de sants, Abdó i Senén, màrtirs de
la reialesa persa sota l'ocupació romana. El seu culte era molt popular a Catalunya, com també el dels sants Cosme i Damià.
(Fracchia, 2010, p. 136)
17.-Fill d'un pagès veí de València, Miquel Nadal es va desplaçar a Barcelona, on apareix per primera vegada documentat el 17
de març de 1445 en una col·laboració amb el pintor Francesc Bergés en un retaule per a la capella de Sant Llorenç de l'església
de Santa Maria del Mar. L'any 1451 va signar un contracte amb Bartomeua, vídua de Bernat Martorell i el seu fill, per a fer-
se càrrec de la continuació del taller del seu marit a partir del 14 d'abril de 1453. Des d'aquella data i fins al 1455, col·labora
amb Bernat Martorell II en la realització del retaule de Sant Cosme i Sant Damià de la catedral de Barcelona; però de seguida
van sorgir discrepàncies, i per aquest motiu Miquel Nadal va anul·lar dit contracte en 1455, deixant obres pendents com el
Retaule de Santa Clara i Santa Caterina, també per a la catedral, que va finalitzar l'escultor Pere Garcia de Benavarri l'any
1458. Les característiques de les seves obres no són una continuïtat del gòtic internacional de Martorell, sinó que s'integren
dins del corrent del realisme flamenc de la segona meitat del segle XV. http://ca.wikipedia.org/wiki/Miquel_Nadal_(pintor)
18.- El tracte com a obrer comportava també l'obligació de pagar impostos i el dret a pertànyer, previ pagament d'un sou d'entrada,
a la Confraria. Però no podien posseir forns ni fleques. (Cortés López, 1986, p. 142)
19.- Cortés López, José Luis. Los orígenes de la esclavitud negra en España. Madrid: Ediciones Mundo negro -Ediciones Universidad
de Salamanca, 1986, p. 172 i 124-125.
20.- Manote i Clivilles, Maria Rosa. «La façana del Palau de la Generalitat al carrer del Bisbe», a Façana gòtica del Palau de
la Generalitat de Catalunya. Barcelona: Generalitat de Catalunya-Museu Nacional d'Art de Catalunya, 1999, p. 17-53.
21.- Tot i que en alguns quadres del renaixement trobem figures de pell fosca que es presenten com a moros i no com africans,
aquesta no sembla que sigui la figura d'un morisc.
22. «La leyenda catalana, Recull de eximplis e miracles, gestes et faules e alters ligendes ordenades per A-B-C, tretes de un
manuscript en pergami del començament del segle XV, ara per primera volta estampadas (sense data), fou publicada a Price,
Douglas B. y Towmbly, Neil J. (eds.). The Phantom Limb Phenomenon. op. cit., p. 411-112.» (Fracchia, 2010, p. 146, nota
64)
23.- «Mere fiero a la tabla de Mariotto di Nardo (actiu 1394-1424) de la Yale University Art Gallery, New Haven, Ct (USA), y a
la pintura de Fra Angèlico (ca.1387-1455), pintada vers 1434, que trobem a Kunsthaus Zurcí [sic. ¿Zurich?] (Suïssa). Vegeu
Zimmermann, Kees W. One Legin the Grave. op. cit., Làmines 6 i 8. (Fracchia, 2010, p. 146, nota 65)
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España», Revista Chilena de Antropología Visual, 14 (2009), p. 67-82.» (Fracchia, 2010, pàg. 147, nota 67.)
25.- La presència de la carxofa -símbol de la comunitat jueva i islàmica- i de la magrana en els quadres de Berruguete i/o de
Raxis el Viejo, permet a Carmen Fracchia deduir la dramàtica situació dels moros a Espanya en ser expulsats per la pragmàtica
dels Reis Catòlics. En qualsevol cas, ens remet a una època i circumstàncies de grans contradiccions derivades de la Reconquesta
i la unificació d'Espanya. Així mateix, la magrana apareix en la pintura de Fernando del Rincón, fet que enforteix la nostra
convicció que el cadàver no era el d'un moro musulmà.
26.- Segons l'historiador de la medicina, Joseph Genévrier, «la mutilació va ser feta amb l'ús de la destral, com era costum a
Itàlia.» (Fracchia, 2010, p. 142, nota 49)
27.- León Picardo (Sant-Omer, França-Burgos, 1547) va treballar per al cardenal Francisco Jiménez Cisneros i els condestables
de Castella a partir de 1523. La seva obra pertanyia a un retaule de l'església a Bocos, prop de Villarcayo, al nord de la
província de Burgos.
28.- «La pintura de Raxis, de grans dimensions per a l'època (200 x 220cm), està datada el 1592 i signada per l'artista, es troba
al Museo de Bellas Artes de Granada. És còpia d'una altra composició del mateix artista que va ser destruïda.» (Fracchia,
2010, p. 136, nota 36)
29.- Veure: Fracchia, 2010, p. 139, notes 41 i 42.
30.- Veure: Fracchia, 2010, p. 148.
31.- «Bugner, Ladislas; Devisse, Jean i Mollat, Michel (eds.). The Image of the Black in Western Art. Op. Cit. [Vol. II. Lausanne:
office du Livre, Menil Foundation, 1979], p. 208.» (Fracchia, 2010, p. 147, nota 70).
